La fabrique symbolique de la femme et de l’homme en ses espaces by Calame, Claude
 
Revue européenne des sciences sociales
European Journal of Social Sciences 
53-2 | 2015
Les symboles et les choses
La fabrique symbolique de la femme et de l’homme
en ses espaces
Représentations poétiques et pratiques rituelles (Athéna et Aphrodite)
The symbolic fabrication of woman and man in its spaces : poetic















Claude Calame, « La fabrique symbolique de la femme et de l’homme en ses espaces », Revue
européenne des sciences sociales [En ligne], 53-2 | 2015, mis en ligne le 15 novembre 2018, consulté le
03 mai 2019. URL : http://journals.openedition.org/ress/3252  ; DOI : 10.4000/ress.3252 
© Librairie Droz
















refers  to  a  symbolic  order,  it  is  the  case  of  the  sanctuary,  in  particular  the  one  of 
Ancient Greece. Imagined, conigured and designated by the man of culture in relation 
to the divinities he venerates, the sanctuary as a place deined by the archeologists 
as  a  set  of  realia  needs  to  be  considered  from  a  (historical)  cultural  anthropology 
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LA FABRIQUE SYMBOLIQUE 
DE LA FEMME ET DE L’HOMME EN SES ESPACES 






Si en histoire d’une culture autre il est une discipline qui s’attache aux realia 
et à leur reconstitution, c’est certainement l’archéologie. L’investigation archéolo-
gique porte en général sur des espaces construits. Or ces espaces correspondent 
à des realia qui d’une part procèdent d’intentions et de conigurations culturelles, 
qui d’autre part étaient les lieux de pratiques et les objets de représentations 
hautement symboliques. C’est en particulier le cas des espaces de déploiement de 
la culture polythéiste de la Grèce ancienne, domaine d’une archéologie qui s’est 
illustrée dans la reconstitution de grands sanctuaires : Olympie, Delphes, l’Acropole 
d’Athènes. Mais avec quelles signiications, pour quelles pratiques ?
De plus, d’« Homère » à Callimaque en passant par Pindare ou Sophocle, 
la culture de la Grèce ancienne, en tant que « song culture », se distingue par 
ses productions poétiques. Elles abondent en descriptions d’espaces chargés de 
valeurs symboliques dans une construction partagée entre réalité géographique 
et architecturale, et iguration poétique.
Commençons par une description célèbre de l’Odyssée :
Autour de la grotte croissait un bois luxuriant,
aunes, peupliers, cyprès odorants.
Là nichaient des oiseaux aux ailes bandées,
chouettes, éperviers, corneilles de mer,
bavardes, qui se plaisent aux vols marins.
À l’entrée de la grotte creusée dans le roc
se déployait un plant de vigne en pleine vigueur, chargé de grappes.
Voisines les unes des autres, s’écoulant de-ci de-là,
quatre sources faisaient surgir une eau transparente ;
tout autour de tendres prairies
où leurissaient la violette et l’ache.
Parvenant en un tel lieu, un immortel lui-même
resterait stupéfait, regard et cœur sous le charme1.
1  Homère, Odyssée 5, 63-74.
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Même s’il est centré sur l’espace « naturel » qu’est pour nous une grotte, 
l’environnement de ce site poétique est entièrement composé : pas de 
« nature » à l’état primitif ou à l’état pur, mais une coniguration d’éléments 
végétaux qui, culturellement et poétiquement, évoquent un érotisme féminin 
teinté d’une aspiration au monde de l’au-delà. Si sur l’aune nous n’avons pas 
de renseignements quant à la valeur culturelle que lui attribuaient les Grecs, le 
peuplier noir se dresse, par exemple, auprès de la prairie toufue sur laquelle 
Phèdre, desséchée par la passion délirante voulue par Aphrodite, aimerait 
trouver le repos en étanchant sa soif amoureuse à l’eau pure d’une source ; 
quant au cyprès il peut servir de repère lumineux sur la voie qui conduit les 
défunts à travers l’obscurité humide de l’Hadès vers le domaine protégé par 
Perséphone – prairie et bois sacré2. Évoquant Dionysos et Artémis respective-
ment, vrilles de la vigne et ruisseaux d’eau claire nous ramènent à la prairie, 
une praire émaillée de violettes et de leurs d’ache ; la violette s’inscrit dans 
le paradigme des leurs aux parfums séducteurs qui couvrent la « tendre prai-
rie » d’où la jeune Perséphone est enlevée pour être entraînée dans l’Hadès 
comme épouse de Pluton ; quant au céleri il est associé à la violette et à la rose, 
la leur d’Aphrodite, dans une brève chanson populaire d’inspiration certaine-
ment érotique3. Si un immortel lui-même se laisserait saisir et charmer par un 
tel lieu, c’est qu’il évoque l’immortalité ; et ceci par l’intermédiaire des deux 
états qui peuvent mettre le mortel hors de lui-même : l’amour érotique et le 
sommeil de la mort elle-même. D’un côté Éros qui vous ravit par le pouvoir 
du désir, de l’autre Thanatos qui peut vous transporter, dûment initié, vers les 
îles de bienheureux. La prairie évoque le bonheur divin et l’immortalité dans 
une sorte de retour à un espace de l’âge d’or ; mais c’est une immortalité dont 
la promesse reste pour les humains profondément ambivalente. Construit par 
l’homme, revisité par la pratique poétique, l’espace paysager porte le relet de 
son identité, de l’identité que symboliquement il se donne.
2  Euripide, Hippolyte  208-211 ;  lamelle d’or d’Hipponion, Orphica  fr.  474,  3  Bernabé  avec  les 
nombreuses références bibliographiques données dans Calame, 2006a, p. 234-246.
3  Hymne homérique à Déméter 1-11 ; carm. pop. fr. 852 Page ; voir Calame, 2002, p. 174-185 pour 
d’autres références.
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L’espace construit, imaginé et dit par l’homme en rapport avec les divinités 
qu’il vénère requiert donc une perspective d’anthropologie culturelle (historique). 
Avec une telle approche il est possible d’identiier les valeurs symboliques 
attribuées à un espace paysager d’une part en relation avec les actions narra-
tives que le « mythe » y met en scène dans le passé héroïque, et d’autre part 
en rapport avec les pratiques sociales et rituelles qui s’y déroulent, hic et nunc. 
Espaces construits qui nous apparaissent comme des realia, sans doute, mais que 
pratiques rituelles et récits poétiques conigurent sur le mode symbolique de 
l’expression de valeurs culturelles.
C’est dire qu’en particulier les espaces aménagés en jardins doivent être consi-
dérés dans leurs valeurs propres et dans leurs fonctions indigènes, en relation 
avec celles et ceux qui les perçoivent, les modèlent, les habitent et, surtout, les 
pratiquent. Ces espaces exigent donc de nous, à partir d’une réalité de géographie 
physique, un efort rigoureux de traduction transculturelle, parfois en compa-
raison anthropologique avec d’autres cultures. À l’exemple d’espaces consacrés 
à une divinité et des manières de les dire tout en les pratiquant, il s’agit de faire 
apparaître les spéciicités de la conception partagée de l’homme et les singularités 
des pratiques sociales et religieuses qui fondent l’aménagement du territoire dans 
une culture aussi distante que l’est de nous la culture grecque antique4.
1. PRAIRIES DE POÈTES ET JARDINS DE CULTE
En efet, avec les connotations que lui attribue la création poétique homé-
rique, la caverne arborée s’avère habitée par une femme séductrice : donc pas de 
« wilderness » dans le monde de l’Odyssée ! La grotte d’amour et de mort immortalisante 
est la demeure de la nymphe Calypso. La divinité qui partage avec Hermès nectar 
et ambroisie et Ulysse la décrit comme « une déesse qui inspire l’émerveillement, 
mais à la voix humaine »5. Par les moyens enchanteurs de l’amour, la nymphe aux 





compagnons, un immortel en le soustrayant à la vieillesse ; mais par la volonté de 
Zeus, Ulysse doit accomplir son destin de mortel et rejoindre les siens à Ithaque. 
En relation avec les qualités enchanteresses de celle qui l’habite, le paysage boisé et 
leuri qui accueille Calypso s’avère être un espace de transition : transition poten-
tielle vers l’immortalité et donc vers l’état divin ; transition narrative pour Ulysse, 
privé de tout lien social avec ses pairs mortels, vers la communauté semi-divine 
et utopique des Phéaciens ; puis retour à la cour d’Ithaque, avec sa sociabilité de 
mortels selon la représentation (grecque) de la civilisation des hommes.
Donc pas de sentiment grec pour le paysage en tant que tel6, mais des coni-
gurations narratives et poétiques qui établissent des correspondances entre les 
valeurs métaphoriques évoquées par les éléments qui le composent et les quali-
tés de ses occupants qui sont aussi des sujets d’action : dans un paysage entiè-
rement composé d’éléments suscitant pour la représentation grecque le désir 
amoureux, la divine Calypso tente d’immortaliser, par le biais d’Éros, Ulysse le 
mortel. Ce qui nous apparaît comme un paysage est donc le lieu d’une action 
poético-narrative qui correspond à un passage (manqué). Dans ce changement 
de statut, l’amour interfère avec la mort comme c’est souvent le cas dans les 
représentations hellènes de l’état second provoqué par Éros. L’adolescent ailé est 
en efet l’incarnation du désir érotique qui vous envahit pour vous mettre hors de 
vous-même. Par référence à deux études précédentes, rappelons ici simplement 
les ainités qui associent, du point de vue paysager, les prairies leuries évoquant 
les pouvoirs séducteurs d’Aphrodite et les prés élyséens qu’au-delà de l’Hadès 
protège Perséphone. D’une part le sanctuaire-jardin dans lequel des vers compo-
sés par Sappho invitent Aphrodite à intervenir pour partager avec ses jeunes 
servantes nectar et réjouissances musicales ; de l’autre les prairies et les bois sacrés 
où Perséphone accueille les âmes qui sont porteuses des textes rituels et poétiques 








Si la prairie de Perséphone relève d’une représentation poétique que l’on 
retrouve par exemple chez Pindare, le sanctuaire paysager décrit par Sappho corres-
pond certainement à un lieu de culte réel. Dans les deux cas, c’est la récitation ou 
le chant des vers concernés qui permet d’accomplir le passage indiqué : poèmes de 
culte dont la performance contribue à l’accomplissement rituel du passage spatial 
et au changement de statut – initiation cultuelle aux plaisirs d’Aphrodite pour la 
poésie de Sappho, accès rituel à une forme d’immortalité pour les bienheureux 
initiés méritant la compagnie de Perséphone pour l’éternité. Quant à l’environ-
nement paysager de la grotte de Calypso, il relève d’une composition poétique 
qui intègre des représentations culturelles et qui est subordonnée à la narration 
du retour d’Ulysse vers le monde des mortels incarné par Ithaque.
Appelant la présence d’Aphrodite dans le sanctuaire-jardin qui lui est consa-
cré, le poème de Sappho nous invite donc à partager avec la déesse des espaces 
paysagers bien réels, des espaces construits, des espaces de culte, des espaces 
symboliquement fortement chargés où s’accomplit un passage rituel. Ce sont 
des espaces d’architecture essentiellement végétale qui accueillent une action 
cultuelle liée à la transition d’un état à un autre, à ce qu’on appelle en anthropo-
logie un rite de passage. Dans le régime polythéiste propre à chaque cité grecque, le 
changement rituel de statut et par conséquent la transformation identitaire impli-
quent l’intervention d’une divinité spéciique, en général en collaboration avec 
un héros tutélaire et d’autres divinités parentes8. Par l’intermédiaire des récits 
qui expliquent l’origine de la pratique rituelle et par métaphores interposées, 
nombreuses sont les qualités partagées entre la divinité agente du passage, les 
acteurs du récit étiologique qui fonde l’acte rituel, le statut des protagonistes de la 
transition et le contexte d’architecture végétale qui accueille cet acte cultuel, avec 










De ce point de vue de la coniguration architecturale et symbolique d’es-
paces légitimés par des récits et accueillant des actes rituels relatifs au change-
ment collectif de statut, l’espace cultuel athénien est particulièrement riche de 
sanctuaires paysagers ; ils sont les lieux de diférents rites de passage destinés 
en particulier aux jeunes illes. L’organisation physique de ces sanctuaires nous 
confronte à une « landscape architecture » concrète ; cette architecture paysagère 
sert de cadre pratique et symbolique à diférents processus relevant de ce que 
l’on qualiiera comme « anthropopoéisis » : fabrication culturelle et sociale de l’être 
humain, homme et femme, avec une identité statutaire et symbolique spéci-
ique. En l’occurrence les pratiques anthropopoiétiques que constituent les rites 
de passage accomplis dans des espaces d’architecture paysagère à haute teneur 
symbolique sont adossées aussi bien à une mémoire narrative et poétique qu’à 
des actes collectifs animés par les mêmes représentations symboliques. D’ordre 
aussi bien discursif que rituel, ces processus anthropopoiétiques sont traver-
sés en particulier par les valeurs métaphoriques attribuées aux éléments du 
paysage architectural et cultuel qui les accueille ; par l’autorité d’une divinité, 
par l’exemple héroïque et par la pratique rituelle, ils déinissent et ils réalisent 
des identités politiques (au sens grec et large du terme) répondant en particu-
lier au critère du gender compris comme ensemble des identités et des relations 
pratiques et symboliques marquées par le sexe.
2. ENTRE RITUEL ET MYTHE  
Athéna et Aphrodite
À commencer par Aphrodite, et par Aphrodite aux Jardins. Le sanctuaire 
athénien a été identiié grâce à une dédicace à Éros sur une terrasse située dans 
le lanc de la falaise septentrionale de l’Acropole ; les traces archéologiques en 
sont à vrai dire peu indicielles. Mais nous avons des textes9 !




Ainsi, à l’occasion de sa visite du roc sacré, Pausanias, à la fois historien 
et géographe de la Grèce des origines, mentionne évidemment la présence 
de l’olivier d’Athéna. Dans l’enclos aménagé devant le temple d’Athéna Polias 
(qui est devenu pour nous l’Érechthéion), c’est l’olivier que la déesse avait fait 
pousser sur l’Acropole dans sa rivalité avec Poséidon pour la possession de 
l’Attique. Puis, dans l’immédiat voisinage de l’arbre toujours vivace et à l’inté-
rieur de cette enceinte sacrée, le Périégète signale le petit sanctuaire consacré à 
Pandrosos ; cette héroïne athénienne est la seule des trois illes de Cécrops à ne 
pas s’être rendue coupable de la faute que nous verrons.
Contrairement à son habitude, le Périégète rapporte à ce propos non pas 
un récit héroïque, mais les gestes d’une action rituelle. Le rite est accompli 
par deux des quatre arrhéphores, les très jeunes illes auxquelles était conié 
le tissage du péplos destiné à Athéna Polias à l’occasion des Panathénées. Peu 
avant la célébration de cette grande fête civique, les deux illes quittaient 
de nuit leur demeure située sur l’Acropole en portant sur la tête les objets 
secrets que leur avait coniés la prêtresse d’Athéna ; en empruntant un passage 
souterrain, elles déposaient ces objets dans le sanctuaire d’Aphrodite « dans 
les Jardins», adossé au lanc septentrional du rocher de l’Acropole ; elles en 
revenaient en apportant un autre objet, lui aussi soigneusement dérobé à leur 
regard. À la suite de ce double parcours rituel, les deux arrhéphores concer-
nées laissaient déinitivement la maison édiiée à leur intention pour être 
remplacées par deux autres jeunes illes10.
Or cet étrange rituel peut être mis en relation étiologique avec l’un des récits 
héroïques qui expliquent la délimitation du territoire de l’Attique et la fonda-
tion d’Athènes tout en légitimant les prétentions identitaires des Athéniens 
à l’autochtonie. La légende athénienne raconte en efet la naissance du petit 
Érichthonios qui va devenir l’un des rois légendaires de la cité. L’enfant surgit 
des entrailles du sol de l’Attique après que le sperme d’Héphaïstos, dans sa 
vaine poursuite amoureuse de la vierge Athéna, ait fécondé Gé. Après avoir fait 
de Terre la mère biologique d’Érichthonios et d’Athéna sa mère symbolique, le 
10  Pausanias 1, 27, 2-3 ; pour la bibliographie au sujet de ce rituel, voir infra note 15.
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récit se poursuit avec la courotrophie manquée de l’enfant par deux des trois 
illes du premier roi autochtone de l’Attique, Cécrops : anthropopoiésis indivi-
duelle puisque la pratique relève du récit héroïque. 
Mais cet épisode « mythique », sur lequel on va revenir dans le détail, 
sert sans doute d’explication fondatrice, d’ordre étiologique, pour l’étrange 
pratique rituelle rapportée par Pausanias. Remarquons pour l’instant que, 
par l’intervention de la fécondité d’une terre qui apparaît également comme 
la mère des futurs citoyens autochtones, ce récit s’inscrit dans la saga de 
la rivalité d’Athéna et de Poséidon pour la délimitation, la déinition et le 
contrôle du territoire de l’Attique. La légende contribue à l’institution et à 
la déinition du pouvoir partagé par les deux futurs dieux tutélaires de la 
cité d’Athènes tel qu’il était iguré sur le fronton occidental du Parthénon 
de l’époque classique : d’un coup de son trident, Poséidon faisait surgir du 
roc de l’Acropole la source d’eau salée dénommée plus tard Mer Éréchthéide 
et insérée, comme trace de la mémoire civique, dans le futur Érechthéion ; 
Athéna quant à elle y faisait croître le premier olivier qui sera rituellement 
inclus dans le périmètre cultuel où, auprès du même Érechthéion, s’élèvera 
le petit sanctuaire héroïque réservé à la Cécropide Pandrosos et mentionné 
par Pausanias11. Ce qui est en jeu ici, ce sont bien les capacités productrices 
du sol de l’Attique, roc de l’Acropole inclus ! Ces virtualités sont illustrées par 
les gestes symboliques et merveilleux accomplis dans la Cité haute d’Athènes 
même. Elles sont matériellement inscrites dans un paysage cultuel encore à 
visiter : olivier d’Athéna et mer Érechthéide surgissant tous deux du compact 
et aride rocher de la sainte Acropole. L’espace du sanctuaire est modelé selon 






3. VALEURS CULTURELLES ET MÉTAPHORIQUES 
POUR UN PROCESSUS ANTHROPOPOIÉTIQUE
Mais assez des résumés mythographiques. En suivant la documentation 
classique très fragmentaire que nous avons sur la igure d’Érichthonios, il 
convient de retracer les valeurs symboliques attachées aussi bien aux protago-
nistes des récits de fondation qu’aux acteurs des pratiques rituelles, divinités 
et idèles ; et ceci, pour illustrer la perspective annoncée, en rapport avec les 
espaces cultuels, avec leur dimension paysagère, dans lesquels ils évoluent pour 
être soumis à un processus d’anthopopoiésis identitaire.
3.1. RÉCIT HÉROÏQUE 
Enfant et jeunes f illes
L’histoire, par bribes, nous est rappelée par la tragédie aussi poétique que 
politique qu’est l’Ion d’Euripide. Le jeune Ion n’est autre que le ils naturel né des 
amours de la plus jeune des illes d’Érechthée, Créuse, et du dieu de Delphes, 
Apollon. Dans le prologue de la tragédie, le dieu de Delphes nous rappelle 
comment l’enfant a été exposé par sa mère, jeune ille ; à propos de cette expo-
sition en un lieu qui correspond à la falaise nord-orientale de l’Acropole et qui 
est dénommé « les Grandes Roches », le dieu évoque en ces termes la naissance 
d’Érichthonios « né de la terre » (gegenés) : 
Car la ille de Zeus avait placé auprès du nouveau-né
deux serpents en tant que gardes du corps
invitant les Aglaurides, des jeunes illes, à en prendre soin.
De là [hóthen] vient la coutume pour les descendants d’Érechthée,
en cette terre, d’élever les enfants




Dans un premier échange entre Ion et sa mère Créuse (qui identiie sa « terre-
patrie » avec la cité d’Athènes), on apprend encore qu’Érichthonios a été accueilli 
au moment de sa naissance de la terre par Athéna elle-même, la ille de Zeus ; 
la déesse recueille le bébé dans ses bras de vierge, « elle qui ne l’avait pas engen-
dré ». Puis la déesse conia le nouveau-né, dérobé à la vue, aux illes de Cécrops 
et d’Aglauros. Les jeunes illes ne purent s’empêcher d’ouvrir la corbeille de la 
déesse et elles payèrent leur désobéissance d’un accès de folie au cours duquel 
elles se précipitèrent du haut de l’Acropole. Et Ion d’enchaîner sur le sacriice par 
Érechthée de ses propres illes, les sœurs de Créuse, pour sauver la patrie à l’oc-
casion de la guerre contre le roi Thrace Eumolpe ; et de citer la mort « autoch-
tone » du roi d’Athènes sous les coups du trident de Poséidon, dans ce même 
lieu énigmatique des Grandes Roches13. Il appartiendra enin au groupe choral 
des servantes (athéniennes) de Créuse d’évoquer encore une fois ces Grandes 
Roches qu’elles situent dans la proximité de la grotte de Pan. En leur sommet, 
non loin de la grotte de Pan où le petit Ion fut exposé, face aux temples consacrés 
à Athéna Pallas, sont chantées les illes de Cécrops et d’Aglauros ; de leurs pas de 
danse chorale elles foulent une étendue de gazon au son de la syrinx14.
Or c’est non plus à Euripide, mais à Pausanias lui-même que nous devons, 
sous forme mythographique, le détail du récit de la courotrophie d’Érichtonios : 
« on airme qu’Athéna conia Érichthonios à Aglauros et à ses sœurs Hersé et 
Pandrosos ; la déesse l’avait placé dans un cofre en leur interdisant de s’intéresser 
à son contenu ; on raconte que Pandrosos obéit, mais que les deux autres ouvri-
rent le cofre, qu’à la vue d’Érichthonios elle furent saisies de folie et qu’elles se 
jetèrent du haut de la falaise la plus raide de l’Acropole ». Dans son résumé du récit 
Pausanias, dans une perspective étiologique, rend compte non pas de l’existence 









du sanctuaire héroïque consacré à Pandrosos, mais de la fondation du témenos 
réservé à sa sœur Aglauros. Quant au sanctuaire réservé à Pandrosos, le Périégète 
le visitera plus loin pour nous raconter l’étrange rituel de l’arrhéphorie15. 
3.2. PR ATIQUES RITUELLES 
Les protagonistes de l’arrhéphorie
Quoi qu’il en soit, assorti de son récit étiologique, le rituel, on se l’imagine, 
a déjà fait l’objet de commentaires nombreux, anciens et modernes16. Pour 
faire bref, rappelons que, dans la perspective de l’anthropologie contemporaine 
de la religion grecque, on s’est volontiers appuyé sur l’insertion du service de 
l’arréphorie dans la séquence des quatre moments rituels marquant la carrière 
adolescente de l’Athénienne idéale pour donner de ce parcours une interpré-
tation initiatique. Ce parcours anthropopoiétique en quatre étapes est évoqué 
par les choreutes de la Lysistrata d’Aristophane ; de ce parcours rituel les femmes 
du chœur semblent donner une interprétation initiatique : dès l’âge de sept ans 
arrhéphore, à dix broyeuse de grain pour l’Archégète, ensuite ourse portant la 
robe de safran aux Brauronies, enin canéphore avec le statut de la « belle jeune 
ille » – qui signiie pour la jeune femme l’accession à la maturité érotique de 
la puberté achevée17. Ainsi, du côté de la pratique rituelle, les objets secrets 
transportés par les arrhéphores, le passage par un couloir sombre et sauvage, 
la transition d’un lieu de culte consacré à une déesse vierge vers un sanctuaire 
consacré à la divinité de la sexualité adulte semblent indiquer un itinéraire 
d’ordre initiatique, avec ses trois phases canoniques de séparation, de marge 












nouveau-né, l’accès de folie inligé par la divinité à des jeunes illes et leur mort 
par précipitation évoquent aussi les morts adolescentes que mettent en scène 
les récits mis en relation avec les rites de passage réservés aux adolescents et 
adolescentes. Tout dans le rituel comme dans le récit semble donc inviter l’an-
thropologue historien de la religion grecque à placer l’arrhéphorie athénienne 
sous l’étiquette du rite de passage et, plus précisément, sous celle du rite d’ini-
tiation tribale, avec sa fonction éminemment anthropopoiétique18. 
Néanmoins plusieurs informations, entre récit étiologique et gestes rituels, 
devraient prévenir l’herméneute anthropologue d’insérer le service de l’arrhé-
phorie parmi les rites qui marquent le passage collectif des adolescents ou des 
adolescents intégrées à une classe d’âge au statut d’adulte (en tant que membres 
de plein droit de la communauté). À ce titre on relèvera les éléments suivants : 
le très jeune âge rituel des arrhéphores qui se situe entre 7 et 11 ans, le nombre 
restreint des illes prépubères et de bonne famille qui sont choisies par l’archonte-
roi pour ce service religieux, le retour des jeunes illes sur l’Acropole avant de 
quitter déinitivement le service d’Athéna ; s’y ajoute, dans le récit héroïque, la 
mort des Cécropides qui ixe le statut des deux jeunes illes désobéissantes au 
moment d’une adolescence encore immature. En revanche, d’ordre anthropo-
poiétique, la courotrophie narrative du nouveau-né Érichthonios, qui est destiné 
à devenir en tant qu’Érechthée l’un des rois légendaires et fondateurs les plus 
marquants de l’Attique, et la participation rituelle des arrhéphores à la prépara-
tion de la fête nationale en faveur de la déesse maîtresse de la cité engagent à une 
interprétation d’ordre politique. Une telle lecture est encouragée par le rôle de 
réciprocité métaphorique assumé d’une part par la sexualité humaine et d’autre 
part par le processus de croissance de la végétation ; il se manifeste dans les deux 
faces, narrative et rituelle, de la manifestation symbolique comme processus 
anthropopoiétique certes, mais pas forcément d’ordre initiatique. 
18  Voir déjà Burkert, 1966, p. 12-16 (« Mädchenweihe ») ; voir aussi Brulé, 1987, p. 138-139.
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C’est l’interprétation indigène qui nous invite dans une telle direction. 
Avec sa triple orthographe (arrhé-/errhé-/(h)ersephoria) la dénomination du rituel 
a été mise en relation étymologisante, déjà par les Anciens, d’une part avec 
le caractère indicible et mystérieux des objets transportés, d’autre part avec le 
nom de la ille de Cécrops, Hersé, qui correspond au nom de la rosée19. Par 
ailleurs, un commentateur tardif indique que le rite auquel il donne le nom 
d’Arrhétophories a pour but de favoriser aussi bien la production des fruits que 
la procréation des êtres humains : il précise qu’à cette occasion, « on rapporte 
à la surface des objets sacrés et indicibles (árreta) faits de suif et de farine de 
blé, imitant des serpents et des organes masculins »20. Serait-ce à dire que, 
plutôt qu’à un rituel d’initiation tribale, l’Arrhéphorie correspond à l’un de 
ces « festivals de fertilité » chers aux historiens des religions du xixe siècle ? 
Sans doute, par igures héroïques et métaphores interposées, l’analogie entre 
la productivité de la terre et l’engendrement des humains est-elle inscrite 
dans la séquence athénienne des « mythes d’autochtonie », mais de manière 
réciproque : la terre productrice parce qu’elle a été fertilisée et cultivée est 
comparée à la femme qui engendre et qui élève, dans un va et vient métapho-
rique déjà évoqué et que l’on aura encore à préciser21 !
19  Ces  différentes  explications  étymologisantes  igurent  dans  différentes  notices  dont  la  ré-
férence est indiquée par Brulé, 1987, p. 79-83 (également sur l’âge des illes), avec en par-













Mais dans le contexte de la représentation mythique et rituelle de l’autochto-
nie athénienne en relation avec les illes de Cécrops, il convient d’abord de tenir 
compte de la nature double d’un père premier roi de l’Attique : l’ophidien Cécrops 
« qui déroule ses replis auprès de ses illes », comme nous le rappelle Euripide 
dans l’Ion, toujours en cette même in du ve siècle athénien. Dans cette conjonc-
ture culturelle le serpent est appréhendé en tant que « ils de la terre » (civique) 
comme le conirme l’histoire de la prise de Sardes telle que la rapporte Hérodote ; 
la destruction de la ville de Crésus est annoncée par une apparition de serpents 
rapidement mangés par les chevaux qui paissaient dans les faubourgs ; consultés, 
des devins de Carie voient dans les serpents, ils de la terre, les habitants de Sardes 
et dans les chevaux, animaux belliqueux venus du dehors, les soldats de Cyrus22. 
Par naissance de la terre interposée le serpent peut donc devenir l’homologue 
du citoyen autochtone. Cécrops, le premier roi autochtone de l’Attique, arbore 
une queue de serpent ; le petit Érichthonios né de l’union diférée d’Athéna et 
d’Héphaïstos par le biais de cette même terre a pour premiers gardes du corps 
deux serpents ; son petit-ils Ion, déposé dans une corbeille analogue, porte sans 
doute les serpents d’or qui désormais identiient les Athéniens, « ils d’Érechthée ».
Aux ainités du serpent avec la naissance des entrailles de la terre il convient 
d’ajouter la valeur fertilisante que les Grecs attribuaient, à travers diférents récits, 
à l’eau tombant du ciel pour pénétrer le sol : humidité fécondante, sous diférentes 
formes parmi lesquelles la pluie de Zeus ou le sperme d’Héphaïstos ; première 
anthropopoiésis d’ordre végétal. La réciprocité métaphorique entre le végétal et 
l’humain est à nouveau entière : pluie d’or de Zeus qui métaphoriquement féconde 
Danaé pour donner naissance à Persée, semence d’Héphaïstos qui fertilise litté-
ralement la terre attique d’où sortira Érichthonios ; en poète savant, Callimaque 
qualiie l’enfant de « rosée d’Héphaïstos »23 ! Cette fertilité du sol par l’élément 
humide qui le nourrit, deux des Cécropides en tout cas la portent indirectement 
22  Voir Euripide, Ion 1163-1164, puis Hérodote 1, 78, 3 ; à propos des valeurs « chthoniennes » 





dans leur nom propre : Hersé, Goutte d’eau, pour cette rosée qui est boisson et 
aliment pour les cigales faisant résonner l’été de leurs chants ou qui dans sa fraî-
cheur fait croître les arbustes de même que la poésie d’éloge grandit la valeur24 ; 
et Pandrosos, Toute Rosée, pour cette même rosée à laquelle on compare la grâce 
éclatante des Charites ou le tendre duvet qui, avec la croissance adolescente, couvre 
la joue des jeunes gens ou leurs parties…25 Si eérse nous renvoie au vaste champ 
métaphorique de la croissance et de la loraison végétales grâce à l’écoulement 
d’une eau fraîche et à l’irrigation, drósos nous invite plutôt dans celui de la délica-
tesse lumineuse des végétaux couverts de rosée. D’une naissance anthropopoié-
tique masculine (de l’ordre du récit) on est passé à des adolescences féminines, 
l’une et les autres chargées des valeurs métaphoriques de la croissance végétale.
Quant à Aglauros, Brillance, elle porte souvent, par métathèse, le nom de sa 
mère Agraulos, la Champêtre, l’épouse de Cécrops ; comme la Charite Aglaia, 
la resplendissante Cécropide aiche dans son nom la beauté éclatante à laquelle 
renvoie la qualiicatif aglaós, en combinaison étymologique possible avec un mot 
qui renverrait à l’eau courante et qui l’associerait ainsi à chacun des noms de 
ses deux sœurs26. D’Aglauros on sait qu’elle était la première nommée au terme 
du serment que les éphèbes prêtaient à l’âge de 18 ans dans le sanctuaire même 
qui lui était consacré au pied nord-oriental de l’Acropole.27. Dans le texte du 
serment datant du ive siècle, ces jeunes recrues, futurs citoyens d’Athènes, sont 
étroitement associés aux puissances de la fertilité et de la productivité agricole 
24  Pseudo-Hésiode, Bouclier 393-396 ; Pindare, Némeénne 8, 40-41 ; autres références et expli-
cations étymologiques chez Boedeker, 1984, p. 52-79.
25  Pindare,  Isthmique 6, 62-64 et Aristophane, Nuées 977-978 ; cf. aussi Anacreontica 17, 9-11 ; 
autres exemples, notamment relatifs à l’inspiration poétique, chez Nünlist, 1998, p. 186-196.
26  On verra à propos de l’incertitude morphologique régnant sur le nom d’Aglauros/Agraulos 
et  sur  les  spéculations  étymologisantes  qu’elle  a  suscitées  l’analyse  détaillée  proposée  par 
Brulé,  1987,  p. 28-31.  On  notera  que  les  manuscrits  de  l’Ion d’Euripide  orthographient  en 
général le nom de l’épouse de Cécrops comme Agraulos (voir vers 23 et 496).







du sol et du territoire politique dont ils sont appelés à défendre les frontières. 
Processus d’anthropopoiésis identitaire non plus narrative, mais rituelle pour 
les illes, mais également pour les jeunes gens.
4. ESPACES CULTUELS ET PAYSAGERS
Du point de vue cultuel, Pandrosos disposait donc face à l’Érechthéion du petit 
sanctuaire héroïque qu’on a déjà mentionné et qui était inclus dans l’enclos où 
croissait l’olivier sacré. Rappelons que cet olivier miraculeux évoque, dans la lutte 
pour la possession divine de l’Attique, le geste de plantation arboricole d’Athéna sur 
le roc infertile de l’Acropole ; il constitue la réponse donnée par la déesse poliade 
au coup du trident de Poséidon et au jaillissement non moins miraculeux de la 
source d’eau marine dont les traces étaient vénérées dans l’Érechthéion lui-même. 
Pandrosos, Toute Rosée, la jeune ille obéissante dont on peut supposer qu’elle 
a assumé la courotrophie d’Érichthonios, est donc la voisine cultuelle directe 
d’Athéna Polias28. Dans ce voisinage courotrophe la déesse est donc représentée par 
l’olivier éternellement vert et brillant, l’« olivier de la cité ». Cet arbre sacré renvoie, 
dans son constant renouvellement, à la part prise par la déesse non seulement à la 
productivité alimentaire de l’Attique, mais aussi à l’éducation guerrière des jeunes 
pousses que sont les éphèbes29 : métaphore de l’anthropopoiésis masculine dans 
la construction rituelle et symbolique de l’identité du citoyen-soldat. D’autre part, 
par l’intermédiaire du récit étiologique, serpent et rosée associent les très jeunes 
arrhéphores et leurs gestes rituels à l’engendrement et à la naissance (autochtone !) 
des futurs citoyens athéniens30. Un tel engendrement n’est possible, dans l’union 
sexuée, que par l’intervention d’Éros, incarnation d’un désir amoureux qui se 




29  Lire en particulier Sophocle, Œdipe à Colone 701-706, pour une « coniguration politico-reli-
gieuse » reconstruire avec abondance et acuité par Detienne, 1989, p. 71-84.
30  Voir  Calame,  2009  (1996),  p. 232-237.  Plutôt  que  de  « initiation into womanhood »,  Kearns 
(1989, p. 24-26) pense à un rite centré sur « childbirth and childcare ».
31  Quant au rôle joué par Aphrodite et Éros dans l’accomplissement du service arrhéphorique, 
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L’ensemble topographique et métaphorique que forment les diférents sanc-
tuaires, les gestes rituels et les récits associés aux illes de Cécrops, le premier 
souverain encore mi-animal de l’Attique, est d’une remarquable cohérence : les 
éléments végétaux sont combinés avec les constructions architecturales pour 
inscrire dans ce paysage cultuel les valeurs métaphoriques de la génération et de 
la croissance des citoyens attachées à la fertilité du sol de l’Attique (transposée 
par le « mythe » sur le roc de l’Acropole !). En relation avec les récits héroïques 
le complexe rituel s’appuie sur une géographie cultuelle qui reprend les valeurs 
symboliques inscrites dans les récits étiologiques. À commencer par le sanctuaire 
consacré à l’obéissante Cécropide Pandrosos ; il est adossé à l’Érechthéion lui-
même paré de l’olivier sacré naguère planté dans le roc de l’Acropole par Athéna. 
Ainsi spatialement inclus dans le périmètre de l’Érechthéion, le Pandroséion 
était situé au-dessus du sanctuaire réservé sur le lanc septentrional de l’Acro-
pole à Aphrodite aux Jardins et à son parèdre horticole Éros. Évoquant les arrhéta, 
indicibles objets rituels portés à la dérobée par les deux petites arrhéphores, les 
nombreux phallus de pierre retrouvés dans la zone semblent conirmer la rela-
tion directe de ce sanctuaire avec la sexualité humaine la plus explicite32. 
Par ailleurs, l’enclos incluant avec l’olivier d’Athéna le petit sanctuaire consacré 
devant l’Érechthéion à la vierge Pandrosos se trouve à moins de trente mètres de 
l’édiice identiié comme la maison des arrhéphores ; spatialement, cette modeste 
demeure peut être mise en relation avec plusieurs lieux de culte qui, adossés à 
la falaise septentrionale et orientale de l’abrupt rocher de l’Acropole, jouent un 
rôle dans la légende héroïque, réélaborée à la in du ve siècle. Tout d’abord il y 
a la grotte de Pan devant laquelle Euripide situe la danse des Cécropides et que 
l’on a identiiée avec une cavité qui, au pied du rocher, se trouve entre l’aplomb 
de la maison des arrhéphores et la base septentrionale des Propylées ; la grotte est 
proche de l’endroit où l’on s’imagine que Hersé et Aglauros se sont jetées dans 







le vide. S’il est bien correct de l’identiier avec la igure de Courotrophos, Hersé 
recevrait sans doute des honneurs héroïques dans la grotte située dans la falaise 
septentrionale de l’Acropole, immédiatement sous la maison des arrhéphores33.
Quant à Aglauros-Brillance, elle faisait l’objet des honneurs dus à une héroïne 
dans le sanctuaire où était prêté le serment des éphèbes ; on situe désormais ce lieu 
de culte dans une autre anfractuosité située au nord-est de falaise de l’Acropole, sur 
ce même lanc escarpé où l’on vénérait aussi, avec Éros, Aphrodite en son jardin, 
en relation avec l’emplacement de l’agora archaïque située à l’est du rocher sacré. 
C’est par ce sanctuaire que nous avons commencé notre itinéraire architecturo-
symbolique en anthropopoiésis narrative et rituelle34. Au centre géographique de 
ce dispositif cultuel se dresse dès le dernier quart du ve siècle l’Érechthéion. Ce 
sanctuaire abrite le culte à la fois héroïque et divin rendu au roi Érechthée en asso-
ciation avec Poséidon ; et de ce temple son épouse héroïque Praxithéa devient la 
première prêtresse au service d’Athéna Polias, entre olivier et eau de mer surgissant 
l’un et l’autre du roc de l’Acropole35. L’action narrative dont des illes de Cécrops 
sont les protagonistes et l’action cultuelle accomplie par les petites arrhéphores 
qui représentent sans doute les illes des citoyens se déploient donc, de manière 
anthropopoiétique, autour du sanctuaire qui est le symbole aussi bien des valeurs 
économiques et civiques défendues par Athéna que des valeurs de l’expansion 





















Essentiels sont donc les échos métaphoriques que se renvoient récipro-
quement l’espace paysager d’ordre cultuel avec les valeurs symboliques attri-
buées aux éléments physiques et végétaux qui le composent, les actes rituels 
qui s’y déroulent avec les récits héroïques qui les fondent, le statut social de 
leur protagonistes, les fonctions et champs d’action des dieux et des héros à 
qui sont consacrés ces actes de culte. Ces êtres divins sont mis en scène dans 
les « mythes » étiologiques qui légitiment les pratiques rituelles aussi bien par 
référence au moment axial et spatio-temporel d’une « première fois » que dans 
un « ici » où la forme poétique, dans la performance musicale, donne toute 
son eicacité au récit. De ce point de vue d’une anthropologie historique des 
pratiques religieuses des Grecs en contexte, il conviendrait, en ce qui concerne 
l’éducation anthropopoiétique de la jeune Athénienne, d’ajouter au service de 
l’arrhéphorie en tout cas le double culte rendu à Artémis Braurônia, à Braurôn 
et sur l’Acropole même, ainsi que les diférents cultes dédiés à Déméter et 
à sa ille entre Athènes et Éleusis. Paysagers, les sanctuaires correspondants 
balisent l’espace religieux d’Athènes tout en accueillant et en consacrant, dans 
et par le rituel, une série de transitions inscrites dans l’itinéraire biologique 
et social suivi par l’épouse du citoyen : naissance, éducation, puberté, nubi-
lité, union sexuelle, première grossesse, premier accouchement, courotrophie, 
décès, dans un processus continu de « gynécopoiésis » comme processus de 
construction sociale et culturelle de la femme.
Marqué par l’éducation chorale qui conduit la jeune ille à l’éclosion de 
la beauté et au mariage procréateur dans l’accomplissement du désir érotique, 
ce cursus sollicite, à travers une série d’actes cultuels relevant en partie de 
la vaste catégorie du rite de passage, des divinités telles qu’Athéna, Artémis, 
Aphrodite et Déméter avec leurs parèdres souvent héroïques. Dans une série 
de correspondances assimilant l’efet fertilisant de l’eau claire, la croissance 
des végétaux et l’adolescence des mortels d’une part, l’efet du travail agri-
cole, la production des aliments de base et la procréation favorisée par la 
pulsion érotique d’autre part, la femme athénienne est conduite par la constel-
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lation des divinités qui la protègent dans un itinéraire de vie qui va jusqu’à la 
promesse eschatologique d’une vie se prolongeant dans l’au-delà. Par le biais 
de l’éducation chorale et par l’intermédiaire des actes rituels se réalise, dans la 
géographie physique de l’Attique, un espace coniguré en un paysage cultuel et 
symbolique par l’activité anthropopoiétique des femmes et des hommes. Ses 
valeurs symboliques sont réactualisées et entretenues autant par les pratiques 
cultuelles qu’accueillent ces espaces de coniguration paysagère que par des 
manifestations poétiques telles les représentations musicales des tragédies 
d’Euripide, entre narration dramatisée et pratique rituelle.
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